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Makrobijev Komentar Scipionovih sanj:
Macrobii Ambrosii eodosii
In Somnium Scipionis
Ambrož Teodozij Makrobij je bil poznolatinski pisatelj in lozof, o katerem 
pravzaprav ne vemo veliko. Na Slovenskem doslej ni bil deležen večje pozor-
nosti, prav tako – kolikor vem – nimamo prevodov njegovih del. Mednje so-
dita dva obsežna alegorična lozofska komentarja, In somnium Scipionis, ko-
mentar k Scipionovim sanjam, o katerih govori šesta knjiga sicer neohranje-
ne Ciceronove Republike (De re publica 6.9–29), in eruditska razprava Satur-
nalije (Saturnalia) v sedmih knjigah, ki se je ohranila z lakunami.1 Poleg teh 
se je v obliki kompendija ali povzetka, ki ga je izdelal neki Johannes, morda 
istoveten z Janezom Skotom Eriugeno iz 9. stoletja, ohranil Makrobijev spis 
o podobnosti in razlikah med grškimi in latinskimi glagoli (De dierentiis et 
societatibus Graeci Latinique verbi). 
Prvi dve besedili, posebno Komentar Scipionovih sanj, sta preko posre-
dovanja nekaterih izobražencev ohranili svojo prisotnost tudi v dobi pre-
hoda ter splošnega upada pismenosti in obče kulture, to je med 5. in 10. 
stoletjem. Sta pogosti referenci pri razmisleku o moralnih temah, astralni 
simboliki, v zarisu geografskih pokrajin na zemlji in nebu, predvsem pa kot 
primera alegorične razgrnitve spekulacije, ki zadeva dušo, njeno nesmr-
tnost, etične kreposti in vrednost motrenja. Ta spekulacija se opira na pla-
tonizem, čeprav močno preoblikovan ali nadgrajen z miselnimi tokovi in 
poudarki srednjega in novega platonizma, delno pa tudi stoicizma in zgod-
njega krščanstva. Takšen primer nove invencije in nadgradnje izvirnejše 
1 Navajam po Nerijevi izdaji Macrobio: Commento al sogno di Scipione. Izdaja prinaša tudi Cice-
ronove Scipionove sanje (Somnium Scipionis) iz Republike 6 (De re publica 6.9—29).
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platonske miselne strukture je denimo pojem ἐpiοpiτεία, ki v poznoantičnih 
spisih nastopi kot najvišja oblika lozoje, tj. motrenje, vendar tega pojma 
ne pozna niti Platon niti Aristotel. Pojavil naj bi se v srednjem platonizmu, 
pri Origenu in Klementu Aleksandrijskem, od katerih je Makrobij, ki ostaja 
poganski avtor, v 5. stoletju izčrpno prevzemal. Njegovi poglavitni deli, ki 
smo ju omenili, je poznal in citiral Boetij, ki ga imenuje »Macrobius eo-
dosius vir doctissimus«; Boetijeva družina naj bi bila z njim celo v daljnem 
sorodstvu. Saturnalije kakor tudi Komentar nadalje pozna in citira Kasio-
dor, veliki posrednik antične izobražene kulture (Makrobija omenja v Raz-
lagi Psalmov 8.10), v 8. stoletju pa omenja Makrobija Beda Častitljivi, ki ga 
uporabi za astronomski opis.
Preko Eriugene in karolinške renesanse je postal Makrobij znana referen-
ca v srednjeveški intelektualni kulturi. Omenjajo ga lozo Albert Veliki, To-
maž Akvinski, sv. Bonaventura. Izrazito se je nanj oprla šola v Chartresu, ki 
je bila v 12. stoletju, še preden so se na latinskem Zahodu pojavili celoviti pre-
vodi Aristotela in je aristotelski opus vstopil v univerzitetno učenje, močno 
platonsko usmerjena. Z njo sta bila povezana Alan Lillski in šola viktorincev 
v 12. stoletju. Na Komentar Scipionovih sanj se je oprl Vincenc iz Beauvaisa v 
svojem Speculum maius iz 13. stoletja, pri poskusu, da bi pojasnil nesmrtnost 
duše. Makrobijev Komentar so, nedvomno tudi zaradi latinskega izvora in 
Ciceronove predloge iz Republike, v kateri imajo visoko mesto etične vrli-
ne in njihova državljanska praksa, navajali in visoko vrednotili renesančni 
humanisti. Pogosto ga citirata Petrarka (De vita solitaria I; De sui ipsius et 
multorum ignorantia)2 in orentinski kancler Coluccio Salutati (De labori-
bus Herculis), ki je bil sam zagovornik tiste izvirne in v skupnosti angažirane 
piρακτικὴ ἀρετή, ki jo je hvalil že Platon, a je dobila svoj vrhunski izraz šele 
s Ciceronom v rimski dobi.3 Civilne vrline moralno zrelega državljana so v 
Makrobijevem spisu razumljene kot božanske in tvorijo vrh kozmično zič-
ne zasnove bivajočega sveta ter z njim povezanega duševnega ustroja člove-
ka. Filozofsko jedro, ki je bilo v Ciceronovem opisu sanj zgolj nakazano, pa je 
Makrobij obširno razvil in poglobil, zato so Komentar nedvomno poznali in 
ga uporabili tudi bolj spekulativni misleci, kakršen je bil Marsilio Ficino. Ta 
je poznoantične latinske avtorje, predvsem pa grške mislece v širokem razpo-
nu od Platona do Plotina, Jambliha, Porrija, Prokla in Dionizija Areopagi-
2 Spis je polemično usmerjen proti skupini študentov lozoje v Padovi, s katerimi se je srečal Pe-
trarka. Bil je osupel nad racionalistično retoriko, ki so jo pokazali ob razgrinjanju ostre avero-
istične interpretacije Aristotela, ki je prevladovala na padovanski univerzi. Od dveh usmeritev 
lozofske razlage duše, ki sta se opirali na Aristotela, je ena sledila Averroesu in druga Aleksan-
dru iz Afrodiziade; zelo razširjena je bila tudi slednja – Aleksandrova –, pa čeprav »mortalistič-
na« (stališče o smrtnosti človeške duše). Zagovarjal jo je denimo renesančni lozof in univerzi-
tetni učitelj Pomponazzi. Petrarka s svojo kritiko nakazuje obrat in premik od aristotelske sho-
lastike k Platonu, čigar dialoge je premogel, pa čeprav je bil Platon zanj »nem« (Petrarka ni znal 
grško). 
3 Zgovoren je že sam prevod Platonove Države, ki so jo humanisti, denimo Salutatijev naslednik v 
Firencah Leonardo Bruni, prevajali kot Respublica. Glej Garin, Spisi o humanizmu in renesansi. 
105Makrobijev Komentar Scipionovih sanj
ta zavzeto bral, prevajal in jih skušal apologetsko povezati v veliko izvirno in 
trajno modroslovno misel (prisca philosophia, sapientia aeterna) ter jo uskla-
diti z razodetimi resnicami krščanstva.4
Makrobijev Komentar in motiv astralne poti oziroma spusta duše skozi ne-
besne sfere pri utelešenju je Ficinu in drugim služil pri pojmovanju dvojne na-
rave človeka, nebeške (to je pravi človek) in zemeljske ali telesne z njenimi last-
nostmi, pa tudi za t. i. lestvico bitij (catena aurea), te posrečene in učinkovite 
ideje, ki prežema mnoge veje platonske misli.5 Makrobij se na prispodobo zlate 
verige navezuje posredno, saj jo umešča v pojmovanje emanacije bitij od najviš-
jega uma preko duše do individualnih bitij, ki smo na zemlji prevzela telesno 
obliko. To pojmovanje je obče prisotno v novoplatonski lozoji:
Secundum haec ergo, cum ex summo deo mens, ex mente anima sit, anima 
vero et condat et vita compleat omnia quae sequuntur, cunctaque hic unus 
fulgor illuminet et universis appareat, ut in multis speculis per ordinem 
positis vultus unus, cumque omnia continuis successionibus se sequantur 
degenerantia per ordinem ad imum meandi, invenietur pressius intuenti a 
summo deo usque ad ultimam rerum faecem una mutuis se vinculis reli-
gans et nusquam interrupta conexio; et haec est Homeri catena aurea, quam 
pendere de caelo in terras deum iussisse commemorat. (Commentarium in 
Somium Scipionis 1.14.15)6
Drugič: ker um izhaja iz najvišjega boga in duša iz uma, obenem pa duša 
ohranja in napolnjuje z življenjem vse, kar sledi za njo; ker ta žar sam osvet-
ljuje vse in se kaže vesoljstvu kot en sam obraz v zaporedju mnogih zrcal; in 
ker vse stvari sledijo druga drugi v neprekinjenem zaporedju od najvišje do 
najnižje, bo pozornejši opazovalec ugotovil, da poteka od najvišjega boga 
vse do zadnjega izmečka ena sama zveza, ki jo drže skupaj vzajemne vezi in 
ni nikjer prekinjena; in to je Homerjeva zlata veriga, ki ji je bog po pesniko-
vih besedah ukazal, naj visi z neba na zemljo.
Motiv spečega Scipiona Emilijana in njegovih sanj, ki se navezuje na Cicero-
nov spis in Makrobijev komentar, je leta 1504 izvrstno upodobil Rafael v po-
dobi spečega mladeniča, ob katerem stojita dve dekleti, v resnici boginji Af-
rodita in Atena/Minerva, vsaka s svojimi darovi. Ti pomenita duhovno in 
4 O renesančnem novem platonizmu so v zadnjih desetletjih nastale izčrpne in zanimive študi-
je. Osrednje mesto ima pri tem nedvomno orentinski lozof Marsilio Ficino (1433—1499), ki je 
prvi prevedel celotni Platonov opus iz grščine v latinščino in ga opremil s komentarji. Platona v 
Ficinovem prevodu sta brala še Kant in Goethe, prevod pa je ostal temeljna referenca vse do no-
vega celovitega prevoda, ki ga je oskrbel Schleiermacher. Za pregled navajam zbornik Garfagni-
ni, Marsilio Ficino e il ritorno di Platone.
5 Danes že klasično delo je Lovejoy, e Great Chain of Being. Avtor navaja tudi Makrobija in od-
lomek iz Komentarja, ki se navezuje na prispodobo zlate verige. N. d., 2.63. 
6 Oznaka »zlata veriga« se pojavi v Iliadi 8.19, kjer želi Zevs z njo izpovedati svojo absolutno moč 
in namigne, da ga nihče, tudi ko bi se vsi bogovi in boginje obesili na zlato verigo, ne bi mogel 
potegniti z neba na zemljo. Nasprotno, ko bi hotel, bi lahko zemljo in morja potegnil v nebo in 
jih z zlato verigo ovil okrog Olimpa. 
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etično izbiro: pot spoznanja, kreposti in motrenja, ali – na drugi strani – pot 
čutne naslade in minljivosti. 
O Makrobijevem poreklu in natančni dataciji njegovega bivanja si nismo 
povsem na jasnem. Živel naj bi v dobi cesarja Teodozija in njegovih sinov Ho-
norija in Arkadija, to je ob koncu 4. in v prvi polovici 5. stoletja. Njegovo ime 
je zanesljivo, kraj porekla pa precej manj: morda izhaja iz severne Afrike, kjer 
je opravljal konzularno službo, morda iz južne Italije. Omenjen je bil tudi mo-
rebitni španski izvor, vendar ga Izidor Seviljski, sicer zelo pozoren na literate, 
ki so prihajali z Iberskega polotoka, ne omenja. Nekateri so navedli tudi Gr-
čijo, vendar naj njegovo znanje grščine ne bi bilo izborno. Oznaki vir clarissi-
mus et illustris, ki ga spremljata kot naziv, kažeta, da je bil član senata in pre-
fekture oz. pretorija (praefectus Urbi), ki je bil ožja elitna skupina. 
Makrobijev Komentar Scipionovih sanj obsega dve knjigi. Obe se začenja-
ta z nagovorom sinu Evstahiju, v katerem avtor nakaže podobnost in razli-
ko med svojima velikima predhodnikoma, Platonom in Ciceronom, ter med 
njunima modeloma države, na katera se želi navezati v svoji razpravi.7 V na-
daljevanju svojega komentarja Makrobij izčrpno razgrne kompleksne teme, 
ki pripadajo vprašanjem civilnih vrednot, ljubezni do domovine in angažira-
nju za dobrobit skupnosti. Civilnemu nagibu, ki je bil pri Ciceronu postavljen 
na prvo ali najvišje mesto, v dobi, ko se je Rim s politično prevlado v Sredo-
zemlju in priseganjem na vrline oratorskega dostojanstva in republikanske 
vladavine vzpostavljal kot civilizacijski ideal tedanjega sveta, je štiri stoletja 
pozneje Makrobij dodal spekulativno lozofsko razgrnitev, ki se vrača k du-
šeslovni platonski misli, njeni izviri pa so še starejši in posegajo v samo poe-
tično religiozno jedro pitagorejske spekulacije in orzma.8 V takšni interpre-
taciji se nad sicer visokim etičnim razmislekom o civilnih vrednotah odpre 
razmislek o dejanski naravi človekove duše, o njenem astralnem izvoru. Duša 
izvorno domuje v večnem intelegibilnem svetu in se vanj tudi vrne, če le ne 
pozabi na svoj božanski izvor, temveč pride do spoznanja, potem ko telesno 
zemeljsko telo odmre. Duša, ki se je na to pripravljala že v zemeljskem življe-
nju, kar pomeni, da se ni pretirano navezovala na telesne in snovne prvine, 
ampak je do njih ohranjala razumno, etično in dostojanstveno zadržanost, 
bo vzpon v astralne sfere in pristop med blažena intelegibilna bistva opravila 
7 »Inter Platonis et Ciceronis libros, quos de re publica uterque constituit, Eustachi li, vitae mihi 
dulcedo pariter et gloria, hoc interesse prima fronte perspeximus quod ille rem publicam ordi-
navit, hic retulit; alter qualis esse deberet, alter qualis esset a maioribus instituta disseruit.« In 
Som. Sc. 1.1.1. 
8 Na orčno teologijo, ki je posredno vplivala na mnoge antične lozofske sisteme in se ohranila 
vse do poznoantičnih spekulativnih komentarjev (mednje sodi Makrobijev spis), ki so se soo-
čeni z novo religijo morda še izraziteje oprli na duhovne plasti stare misli, je opozoril že Johann 
Jakob Bachofen sredi 19. stoletja. Zavrnil je takrat razširjeno negativno oceno o vrednosti po-
znoantične lozofske in literarne produkcije, njegov mlajši znanec in študent v Baslu Friedrich 
Nietzsche pa je na negativno oceno, ki jo je o njegovem spisu Rojstvo tragedije napisal Wilamo-
witz, odvrnil, da klasični zgodovinarji v Berlinu pijejo mineralno vodo (v pismu Rohdeju 18. ju-
nija 1872). Prim. Bachofen, Die Unsterblichkeitslehre der orphischen eologie (navajam po: Ba-
chofen, La dottrina dell’immortalità).
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zlahka in hitro. Duša, ki se je udinjala snovnim prvinam in grešila zoper etič-
ne kreposti ter zanemarjala vrline, pa bo tudi po zični zemeljski smrti dol-
go blodila okrog zemlje in trpela mnoge muke, ki imajo značaj in vlogo oči-
ščevanja. Toda zanimivo: v nasprotju s Platonom, ki trdi, da so nekatere duše 
preprosto neozdravljive, da bodo za vekomaj ostale izgubljene ter da nikoli 
ne bodo dosegle blaženih in večnih poljan odrešenja, Makrobij trdi, da se na 
koncu, pa čeprav po dolgi dobi, vse duše vrnejo k svojemu izvoru, ta pa je po-
doben stanju – bolj stanju kakor kraju – popolne in čiste božanske večnosti. 
V svoji eshatološki viziji se Makrobij, čeprav po svojem nazoru ostaja pogan-
ski avtor, močno približa s krščanskimi poudarki prežetemu srednjemu pla-
tonizmu, v okviru katerega se je v prvih stoletjih naše dobe razvila ideja rein-
tegracije celotnega stvarstva; povzema jo pojem ἀpiοκατάστασις, t. i. apokata-
staza, ki pomeni vrnitev vseh bitij v svoje popolno (in odrešeno) izvirno sta-
nje. Pojem sta razvila Klement Aleksandrijski in posebno Origen, osnovo pa 
nam lahko daje Pavel (1 Kor 15.28) z besedami o vstajenju, ki bo naposled za-
jelo vse stvarstvo, tako da bo vse podvrženo Bogu in bo v njem »vse v vsem«. 
Podobno miselno naravnanost srečamo še pri dveh avtorjih, ki prav tako 
kot Makrobij sodita med pozne latinske pisce in sta bila morda celo njegova so-
dobnika: pri Marcijanu Kapeli (Martianus Capella) in Halkidu, prevajalcu Pla-
tonovega Timaja. To besedilo je v naslednjih stoletjih užilo velik uspeh in bilo 
dolgo eno redkih znanih izvirnih Platonovih del ali sploh edino. Tako Hal-
kid kakor Makrobij dodajata Platonu svoje razlage in poudarke, ki so izraziteje 
eshatološko usmerjeni, posebno ko gre za razumevanje poslednje usode duše. 
Temeljni argument, s katerim lahko pojasnjujemo večnost duše, je njeno avto-
nomno gibanje oziroma pojem živosti, ki ga duša ne prejema od drugega, am-
pak ga sama premore in vzdržuje. Gre za dokaz iz Platonovega Fajdona, Faj-
dra, Države in z nekaterih drugih mest. Duša živih bitij vzdržuje njihovo živost, 
zato se ne gibljejo kakor druge zične stvari (tako trdi Aristotel med drugim 
tudi za nebo), pri katerih se nekaj giblje le takrat, ko za to obstoji zunanji povod 
– omne quod movetur, ab alio movetur –, marveč je αὐτοκίνητον, sama je vir gi-
banja in živosti.9  Makrobij se nagiba k platonski misli, ki je bila vsaj delno tudi 
Aristotelova, in meni, da je umni in spoznavni del človeške duše božanskega 
porekla, sodeležen večnega bivanja. V drugi knjigi Komentarja to tudi izrecno 
napiše, povzemajoč silogizem, prisoten že pri Platonu: »Anima ex se movetur. 
Quod ex se movetur principium motus est. Quod principium motus est natum 
non est. Quod natum non est immortale est. Igitur anima immortale est.«10  
9 Makrobij povzame temeljne pojme in argumente o duši, ki so jih razvili nekateri lozo in na ka-
terih je slonela antična dušeslovna misel: »Non ab re est ut haec de anima disputatio in ne sen-
tentias omnium qui de anima videntur pronuntiasse contineat. Platon dixit animam essentiam se 
moventem. Xenocrates numerum se moventem, Aristoteles ἐντελέχειαν, Pythagoras et Philolaus 
ἁρμονίαν, Posidonius ideam, Asclepiades quinque sensum exercitium sibi consonum … Obtinuit 
tamen non minus de incorporalitate eius quam de immortalitate sententia.« In Som. Sc. 1.14.19.
10 »Duša se giblje sama od sebe. Kar se giblje samo od sebe, je počelo gibanja. Kar je počelo giba-
nja, ni bilo rojeno. Kar ni bilo rojeno, je nesmrtno. Torej je duša nesmrtna.« In Som. Sc. 2.13.11. 
Tu puščam ob strani kompleksno problematiko načelne večnosti umnega dela duše, kakor jo je 
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Makrobij je latinski pisec in po kulturi Rimljan, zato nas pri njem na 
neki način poudarjena spekulativna misel lahko preseneti. Ta je bila značil-
na predvsem za Grke, medtem ko so Rimljani namesto nje razvijali in po-
udarjali državniški čut, skrb za civilne vrline ter zavzemanje za dobrobit 
skupnosti. Scipionove sanje, ki so se ohranile po zaslugi Makrobijevega ko-
mentarja, izhajajo iz domovinske in konkretne politične zavzetosti. Nasto-
pajoči junak je bil realna zgodovinska oseba: Scipion mlajši (Publij Kornelij 
Scipion Emilijan Numantin, rojen 184 pr. Kr.) je bil leta 149 pr. Kr. poslan 
kot vojaški tribun v tretjo punsko vojno proti Kartagini. Tu se je izkazal, 
postal je konzul, Kartagina pa je dokončno padla. V sanjah, ki jih podaja 
Ciceron, Makrobij pa povzema in komentira, se mu prikaže ded, ki ga je bil 
posvojil, slavni Scipion Afričan starejši, ki je bil leta 202 pr. Kr. premagal 
Hanibala. Opis sanj, ki ga prinaša Ciceronov tekst, je poln lepih in bogatih 
prispodob, ki jih Makrobij v svojem komentarju razgrne in komentira. Ko 
se Scipionu prikaže ded, ga že na začetku povzdigne na visoko razgledišče, 
od koder zreta pod seboj mesto Kartagino, vendar se zdi, da sta se v resni-
ci povzpela še mnogo više, vse do zvezd: »Ostendebat autem Carthaginem 
de excelso et pleno stellarum illustri et claro quodam loco.«11 S te višave se 
jima nato prikaže pogled na celotno zemljo, ki je videti majhna in skromna, 
povrh vsega pa je še nema (surda), saj v nasprotju z drugimi nebesnimi tele-
si, ki krožijo okrog nje in ustvarjajo – nam sicer neslišno – kozmično glas-
bo, sama miruje (smo v dobi ptolemajske kozmologije). Scipion starejši po-
svojenemu vnuku priporoči pogumno in domovini zvesto držo, vendar brž 
pripomni, da vidi, kako se pred njim, vnukom, nakazuje določeno razpotje, 
ki bo odločalo o njegovi usodi.12 Scipion starejši skuša videnje pojasniti: ko 
bo v njegovem življenju preteklo 7 x 8 sončevih obratov (to je 56 let), ga bo 
državni svet lahko nagradil za izkazane vrline, nekateri pa bodo kovali pro-
ti njemu zaroto. Scipion starejši se ne ustavi pri tem; preko hvalnice, ki jo 
nameni civilnim in državniškim vrlinam (te odsevajo Ciceronovega duha), 
razgrne spekulacijo okrog metazične usode življenja. Delo za skupnost je 
vredno vsakršne pohvale in zanj je duša nagrajena, ko prestopi prag zemelj-
skega bivanja.13 Scipiona mlajšega, ki sanja, pa zdaj zanima, kaj je tam »on-
stran« in ali sploh more kaj biti. 
razvil Aristotel; o njej so izčrpno razpravljali v srednjeveški sholastiki, od Tomaža Akvinskega 
do Suareza. Glej Aristotel, O duši. O problematiki se je pisala in se še vedno piše obsežna litera-
tura. Med novejšimi študijami naj omenim le: Gouguenheim, Aristote au Mont-Saint-Michel.
11 M. Tulli Ciceronis Somnium Scipionis 3 (6.11). Navajam po Nerijevi izdaji Macrobio: Commento 
al sogno di Scipione.
12 »Hic tu, Africane, ostendas oportebit patriae lumen animi, ingenii consiliique tui. Sed eius tem-
poris ancipitem video quasi fatorum viam.« Som. Sc. 4 (6.12).
13 »Sed quo sis, Africane, alacrior ad tutandam rem publicam, sic habeto: omnibus, qui patriam 
conservarint, adiuverint, auxerint, certum esse in caelo denitum locum ubi beati aevo sempi-
terno fruantur. Nihil est enim illi principi deo, qui omnem mundum regit, quod quidem in ter-
ris at, acceptius quam concilia coetusque hominum iure sociati, quae civitates appellantur. Ea-
rum rectores et servatores hinc profecti hunc revertuntur.« Som. Sc. 5 (6.13).
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Tu Ciceronovo besedilo razgrne astralno in lozofsko pokrajino, v okvi-
ru katere se naše zemeljsko telo izkaže za neke vrste ječo, ki zaklepa dušo in 
njenega duha. Naše bivanje je zaradi tega bolj podobno smrti, medtem ko je 
tam zgoraj pravo življenje.14 Ko Scipion mlajši zadrži solze, se obrne k dedu 
in ga vpraša, čemu potem sploh bivamo na zemlji in se raje ne odselimo vsi 
skupaj tja gor. Ded mu pojasni, da je to v posesti volje najvišjega boga, ki vla-
da celotnemu nebesnemu svetišču. Ljudje smo ustvarjeni iz snovi in na osno-
vi zakonov, ki vladajo naravi, premoremo pa tudi dušo, ki prihaja od večnega 
zvezdnega ognja.15 Krepost in vrline vodijo v nebeško pokrajino; sogovornika 
se zdaj razgledata po ozvezdjih in Rimski cesti, ki jo po vzoru Grkov imenu-
jemo tudi »Mlečna cesta« (»quem vos, ut a Grais accepistis, orbem lacteum 
nuncupatis«). V besedilu sledi vizija množice zvezd; celotna nebesna krajina 
se zdi Scipionu čudovita in mogočna. Zemljo lahko uzre daleč spodaj na dnu, 
tako da ga je skoraj sram, kje živimo.16 Kljub temu Scipion mlajši še kar zre 
navzdol, na zemljo, da ga ded skoraj okara, češ ali se ne zaveda, na kako vzvi-
šen kraj je dospel! Nato mu pojasni sestav vesolja, ki ga tvori devet sfer. Zad-
nja oziroma najvišja, ki zajema vse, je kraj božanskega bivanja. Znotraj nje se 
razteza osma sfera zvezd stalnic, potem (v našem osončju) pa sedem planetov 
s Soncem in Luno, ki krožijo v nasprotni smeri kakor druge zvezde.17
Sogovornika v sanjah skupaj prehajata skozi sfere planetov, ki tvorijo su-
pralunarni eterični svet, in motrita kozmično pokrajino, kar je zelo lep, očar-
ljiv in v literarni tradiciji priljubljen motiv (ekvivalent sta nočno in sanjsko 
potovanje). Kratke in strnjene Ciceronove sekvence Makrobij obširno pojas-
njuje in v več poglavjih, v prvi in v drugi knjigi, opisuje takó geografsko po-
krajino samega globusa zemlje kakor vesolja in njegovih ozvezdij. Pri tem se 
opira na tedanjo vednost o astronomiji in geograji: povzema Strabona, Pto-
lemaja, pa seveda Homerja in Vergilija, v katerem vidi nekakšno ponovitev 
Homerjeve univerzalnosti. Razgrne sestav celin in morij ter vetrov, nebesna 
14 Prispodoba je znana iz Platona; ob njej se pomudi tudi Makrobij v Komentarju. Scipion mlajši se 
začudi in deda vpraša, ali so njegov oče in drugi predniki resnično še živi. Ded to potrdi: »Immo 
vero, hi vivunt, qui a corporum vinculis tamquam e carcere evolaverunt: vestra vero quae dici-
tur esse vita mors est.« Som. Sc. 6 (6.14). Scipion mlajši zatem ugleda očeta Pavla, ki mu prihaja 
nasproti, in plane v jok.
15 »Nisi enim cum deus is, cuius hoc templum est omne quod conspicis, istis te corporis custodiis 
liberaverit, huc tibi aditus patere non potest. Homines enim sunt hac lege generati qui tueren-
tur illum globum, quem in templo hoc medium vides, quae terra dicitur, hisque animus datus 
est ex illis sempiternis ignibus, quae sidera et stellas vocatis, quae, globosae et rotundae, divinis 
animatae mentibus, circulos suos orbesque conciunt celeritate mirabili. Quare et tibi, Publii, et 
piis omnibus retinendus animus est in custodia corporis nec iniussu eius, a quo ille est vobis da-
tus, ex hominum vita migrandum est, ne munus adsignatum a deo defugisse videamini.« Som. 
Sc. 7 (6.15).
16 »Iam ipsa terra ita mihi parva est, ut me imperii nostri, quo quasi punctum eius attingimus, pae-
niteret.« Som. Sc. 8 (6.16).
17 V antični, srednjeveški pa tudi še v Kopernikovi in Galilejevi kozmologiji (do 18. stol.) so po-
znali pet planetov ter Sonce in Luno, ki so v starih kulturah tvorili simbolno pomembno število 
sedem. V drugi knjigi Komentarja se Makrobij dlje časa zadrži pri sestavu vesolja in pojasnjuje 
pitagorejsko številčno simboliko, ki jo je v veliki meri prevzel Platon v Timaju. Razmerja so po-
membna predvsem za pojem harmonije in določajo glasbene tone. In Som. Sc. 2.1—2.
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gibanja, kozmično leto in zodiakalne reference, omeni pa tudi dvoje vrat, po-
stavljenih na točkah, kjer zodiakalni pas, ki odgovarja Sončevi ekliptiki, pre-
či Mlečno cesto ozvezdij. To so t. i. »Sončeva vrata« (porta solis), ki ustrezajo 
točkama letnega in zimskega solsticija. Točki časovno ustrezata zvezdnima 
znamenjema Raka in Kozoroga, njuna simbolika pa nastopa v mnogih sred-
njeveških sakralnih stavbah. Gre za nekakšna vrata, ki omogočajo prehod v 
prostoru in času, ki je hkrati ontološki prehod.18 Opraviti pa imamo tudi z 
motivom vzpona (ἄνοδος, ἀνάβασις), ki ima svojo iniciacijsko in duhovno 
težo, ter s speciko »pogleda z vrha«, to je z določenih višin, pri čemer gre 
lahko tudi za vzpon ali pogled z visoke gore. Takšen pogled pomiri dušo, re-
lativizira zemeljske tegobe oziroma jih pokaže v širši luči in nam daje drago-
ceno spoznanje. Sorodne motive in njihov odmev srečujemo v antični stoiški 
literaturi, denimo v meditacijah Marka Avrelija, kjer rimski stoiški lozof in 
cesar povzame Platonov rek z besedami: »Kdor si jemlje v svojih govorih ljudi 
za predmet, mora kakor z visokega razgleda opazovati tudi njih pozemeljske 
stvari, njih črede in vojske, njih delo na polju, … vso živo mešanico najbolj 
raznorodnih sestavin« (7.48).19 Celotni motiv vzpona in spremljajočega vide-
nja pomeni neke vrste transguracijo, kakor jo poznamo iz religiozne in mi-
stične literature. V njenem jedru pa gre za duhovno dislokacijo, ki napovedu-
je in nakazuje eshatološko videnje in stanje odrešenja, ali, natančneje rečeno, 
pravo človekovo deikacijo ali pobožanstvenje. Človeku je to moč doseči, ker 
je ustvarjen po božji podobi in zmore spoznati svojo pravo, nebesno naravo, 
ki je božanskega izvora.20 
Podoben poziv beremo v prvem, enajstem in trinajstem traktatu v Her-
metičnih spisih (Corpus Hermeticum).21 Hermetični spisi so nedvomno vpli-
vali na Makrobija; sodijo med spekulativna besedila z duhovno-lozofsko, 
religiozno in naravoslovno vsebino (astrologija, botanika), ki so dolga stoletja 
vplivala na mišljenje in literaturo kakor malokatero drugo delo. Gre za zbir-
ko traktatov, ki zajema ožji lozofsko religiozni izbor (osemnajst traktatov, ki 
so zbrani v Hermetičnih spisih, in samostojni spis Asklepij, ki se je ohranil v 
latinščini), nekatere druge gnostično spekulativne spise, kot je denimo raz-
18 »Descensus vero ipsius, quo anima de caelo in huius vitae inferna delabitur, sic ordo digeritur. 
Zodiacum ita lacteus circulus obliquae circumexionis occursu ambiendo complectitur ut eum 
qua duo tropica signa, Capricornus et Cancer, feruntur, intersecet. Has solis portas physici vo-
caverunt, quia in utraque obviante solstitio ulterius solis inhibetur accessio, et t ei regressus ad 
zonae viam cuius terminos numquam relinquit. Per has portas animae de caelo in terras meare 
et de terris in caelum remeare creduntur. Ideo hominum una, altera deorum vocatur: hominum, 
Cancer, quia per hunc in inferiora descensus est; Capricornus, deorum, quia per illum animae 
in propriae immortalitatis sedem et in deorum numerum revertuntur.« In Som. Sc. 1.11.12. Av-
tor omeni, da je o tem govoril že Homer v prispodobi votline nimf na Itaki, ki ima dvoje vrat, 
razpravo o njej pa je podal Porrij. Glej slov. prevod Weiss, »Porrij: Votlina nimf«, in Marinčič, 
»Antični mit med izročilom, alegorezo in mistično hermenevtiko«.
19 Sovrè, Dnevnik cesarja Marka Avrelija, 98.
20 O tem so pisali Ficino in mnogi drugi avtorji duhovnih izročil. Za interpretacijo Ficina glej »Il 
De amore e l’itinerario della deicatio«, v: Vasoli, Filosoa e religione nella cultura del Rinasci-
mento. O tem tudi Neumann, Ustvarjalni človek.
21 Gl. Češarek, Hermes Trismegist.
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pravica Κόρη κόσμου (»Kozmična deklica/zenica«), in magijska besedila iz 
pozne helenistične in cesarske dobe.22 Veliko slavo in uspeh so doživeli Her-
metični spisi v renesansi, ko jih je Ficino prevedel iz grščine v latinščino. Sla-
va pa je bila toliko večja, ker so jih tradicionalno pripisovali ktivnemu av-
torju Hermesu Trismegistu, ki naj bi bil Mojzesov sodobnik in naj bi Egipča-
nom razodel pisavo, umsko spoznanje in zakone. Tovrstne navedbe so podali 
že Ciceron in nekateri cerkveni očetje (Klement Aleksandrijski, Laktancij), 
ob napačni dataciji in vsebini, ki je izrazito religiozne in teološke narave, pa 
so spisi pridobili status razodete literature.23 Na osnovi natančnejše lološke 
analize je njihovo datacijo določil jezuit Isaak Casaubon leta 1614 v delu De 
rebus sacris et ecclesiasticis Exercitationes: ovrgel je dolgo sprejeto mnenje, 
da gre za starodavno literaturo, in postavil njihov nastanek v čas med 2. in 3. 
stoletjem po Kr. Danes je obče sprejeta datacija med 1. in 2. stoletjem. Glede 
avtorstva pa ni natančnejših domnev, zato se je ohranilo tradicionalno ime 
Hermesa Trismegista.
V spisih se že na začetku, v prvem traktatu, naslovljenem Ποιμάνδρης 
(»Poimandres«), v katerem kozmični in božanski um (Νοῦς) razsvetli Her-
mesa Trismegista z uvidom v bistva obstoječih stvari, pojavi motiv spusta člo-
veške duše iz kraja večnih idej v snovno naravo, kot tudi pojmovanje o dvojni 
sestavi človeka, ki je umrljiv po telesu in nesmrten po pravem Človeku (sled-
nji je božanski).24 Pri spustu skozi sfere prejme duša moči in darove sedmih 
planetov, kakor tudi njihove demone, v snovnem oblačilu na zemlji pa si mora 
prizadevati za spoznanje; natančneje, njena glavna naloga je, da ne pozabi na 
svoj pravi, božanski izvor. Prav ta pozaba oz. nespoznanje, ἀγνωσία, je ena 
glavnih, če ne kar glavna človekova zmota in pregreha. Tako Hermetični spisi; 
podoben ali kar isti poudarek srečamo pri Makrobiju. Na motiv spusta duše 
iz večne idejne krajine preko astralnih sfer v snovno oblačilo na zemlji pa na-
letimo že pri Platonu, ki v tej zvezi omenja posrečeni pojem vοzička (ὄχημα), 
prevodnika na prehodu med svetovoma, ki sta tudi različni ontološki sferi bi-
vanja.25 Že Platon nakaže nevarnost in skušnjavo, ki pretita zemeljskemu člo-
veku, da bo s pretirano navezanostjo na snovno naravo odmislil in pozabil 
na svoj božanski izvor. »Tisti, ki bodo strastem vladali, živeli v pravici in do-
bro preživeli čas, ki jim je odmerjen, pa bodo spet našli pot v bivališče zvezd, 
vsak do tiste zvezde, s katero ga veže postava. Tam bo posameznik živel bla-
ženo življenje, v skupnosti z nravjo zvezde.«26 Tu pa se postavi tisto vprašanje, 
22 O antičnem grškem razumevanju posmrtnega preseljevanja duš in o eshatologiji v omenjenih 
besedilih gl. Ciglenečki, »Empedoklov nauk o posmrtnem preseljevanju«.
23 Monumentalno interpretativno študijsko delo je v 20. stoletju opravil André-Jean Festugière 
(Festugière, La révélation d’Ermès Trismégiste).
24 Corpus Hermeticum 1.15.
25 Glej Platonov opis, Timaj 41e –42b. Pri sestopu si kozmični pravi človek oziroma njegova duša 
sprva nadene astralna oblačila, kakor bi šlo za pregrinjala, ki posredujejo določene kvalitete, 
značaj in moči, dokler ne dobi snovnega zemeljskega oblačila. Prim. Festugière, Hermétisme et 
mystique païenne.
26 Timaj 42b. 
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ki – če smemo tako reči – implicitno spremlja kar vse razumne ljudi vseh ča-
sov in ga v prvem traktatu Hermetičnih spisov Hermes Trismegist naslovi na 
prisotni Um: »Vse si mi lepo razložil, kakor sem hotel, Um, toda povej mi še, 
kako poteka pot navzgor?«27
Ljubko vprašanje, vsekakor na mestu. Um odgovori, da se po razpadu 
snovnega telesa, ko izgine oblika, ki smo jo imeli, osebni duh napoti navzgor 
preko nebesnih sfer … Tu besedilo podaja prvo zasnovo svoje eshatologije, od 
katere sta nedvomno močno odvisni tudi vizija in razumevanje, kot ju podaja 
Makrobij v svojem Komentarju. Osebni duh (in njegova duša), očiščen ener-
gij iz nebesnih sfer, nazadnje dospe v ogdoadično naravo, ki so jo v gnostični 
literaturi istovetili s sfero zvezd stalnic, nato pa na osnovi notranjega spozna-
nja o lastnem bistvu preseže tudi to in se spoji z večnimi in resničnimi bitji v 
slavi očeta. »To je blaženi cilj za tiste, ki premorejo spoznanje: postati Bog.«28
Tudi v tem ostaja Makrobij zvest novoplatonski misli, hermetični litera-
turi in deikaciji kot končnemu cilju v duhovnem razvoju človeka. V sanjah 
Scipion Afričan opominja mlajšega Emilijana, naj razmisli, kako nična so vsa 
stremljenja ljudi po slavi in zemeljskih dobrinah, če se nam ne uspe vrniti v 
oni najvišji kraj, od koder pravzaprav izhajamo in po katerem hrepeni veči-
na dostojnih ljudi. Naša zemeljska slava je le kratkotrajna.29 Nato ga opozori, 
naj ohranja zavest o tem, da je umrljivo le telo, človek sam pa ni smrten, kajti 
nismo to, kar se vidi navzven, marveč sta naše bistvo duh in um. V tem smi-
slu je človek bog, saj prav tako ustvarja in spoznava, predvideva in se spomi-
nja; telo upravlja tako, kakor upravlja Bog celotno vesolje, in ga oživlja pre-
ko nesmrtne duše.30 Cilj oziroma temeljni smotrni vzrok (causa nalis), če bi 
se izrazili po stari lozofski metodi, h kateremu človek teži, pa je doseganje 
popolnega božanskega stanja, ki izvorno opredeljuje pravega človeka. Tu se 
novoplatonizem razlikuje od krščanstva v tem, da se eshatološka pot v novo-
platonski miselni paradigmi – od samega Platona preko hermetičnega nauka, 
od Plotina pa tja do Makrobija – postavlja v pojmih »vrnitve« (preko astral-
nega sveta do večnih idej in čiste združitve z božanskim) v stanje, v katerem 
je duša že bila. Krščanska religija, izhajajoč iz starozavezne zasnove, pa sloni 
na moči zaveze in božjih obljubah; eshatološka realnost, h kateri je človek po-
klican, pomeni poveličanje duše in telesa ter nastop povsem nove ontološke 
27 Corpus Hermeticum 1.24.
28 Corpus Hermeticum 1.26. 
29 »Quocirca si reditum in hunc locum desperaveris, in quo omnia sunt magnis et praestantibus 
viris, quanti tandem est ista hominum gloria, quae pertinere vix ad unius anni partem exiguam 
potest?« Som. Sc. 17 (6.25).
30 »Tu vero enitere et sic habeto non esse te mortalem, sed corpus hoc. Nec enim tu is es quem for-
ma ista declarat, sed mens cuiusque is est quisque, non ea gura quae digito demonstrari potest. 
Deum te igitur scito esse, si quidem est deus qui viget, qui sentit, qui meminit, qui providet, qui 
tam regit et moderatur et movet id corpus cui praepositus est quam hunc mundum ille princeps 
deus; et ut ille mundum quadam parte mortalem ipse deus aeternus, sic fragile corpus animus 
sempiternus movet.« Som. Sc. 18 (6.26). 
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realnosti.31 Kljub temu sta si obe duhovni viziji v jedru pravzaprav podobni 
in v veliki meri celo istovetni: religiozna obljuba, ki se udejanja v eshatolo-
škem času, predvideva poveličanje individualnega človeka, ki postane eno z 
Bogom. Torej se že v svojem zemeljskem bivanju, ustvarjeni po božji podobi, 
lahko zavedamo tistega pravega, duhovnega človeka, ki živi v nas, to pa po-
meni vzdigniti se nad vsakršne krajevne, časovne in snovne omejitve ter pre-
poznati sebe kot božansko bitje. 
O tem vzgibu, ki ga imamo lahko za mističnega in ki se manifestira v hi-
mnični obliki, nam podajajo Hermetični spisi nekaj prelepih stavkov, za ka-
tere bi lahko rekli, da so antologijski. Zdi se mi, da jih lahko primerjamo z 
motivom astralnega vzpona, motrenjem »z višin« in zavedanjem svoje izvir-
ne duhovne narave, o kateri piše in jo v svojem Komentarju želi pojasniti tudi 
Makrobij. Hermetični spisi v 11. traktatu podajajo očarljiv nagovor Uma Her-
mesu: »Poglej, kako velika je tvoja moč, kako velika tvoja hitrost! … Boga to-
rej doumi tako, kakor da ima vse v sebi kot predmete svojega mišljenja: koz-
mos, samega sebe in vse. Če sebe ne enačiš z Bogom, Boga ne moreš spoznati. 
Kajti enako lahko prepozna samo enako. Povečaj se za nemerljivo višino, iz-
stopi iz vsega telesa, vzdigni se nad ves čas, postani večnost – in spoznal boš 
Boga. Domnevaj, da ni ničesar, česar ne bi zmogel, verjemi, da si nesmrten in 
da zmoreš vse doumeti, vsako umetnost, vsako vednost, naravo vsakega bitja. 
Bodi višji kot vsaka višina, globlji kot vsaka globina, doumi v sebi vse čutne 
zaznave ustvarjenega: ogenj in vodo, suhoto in vlago; bodi povsod hkrati: na 
zemlji, v morju, na nebu, pred rojstvom, v maternici, bodi mladenič in star-
ček, mrtev in po smrti. In ko vse to doumeš skupaj in naenkrat – čase, prosto-
re, stvari, kakšnosti, kolikosti – tedaj lahko spoznaš Boga.«32 
Lahko bi rekli, da je rdeča nit celotne Makrobijeve razprave razmislek o 
resnični naravi človekove duše in njeni usodi, pa čeprav je človek poklican, 
da odgovorno in etično zavzeto živi v skupnosti, ki mu je dodeljena na zemlji. 
Na to kaže že motivna izbira, ko Makrobij na začetku razprave spomni na so-
rodnost dveh spisov, ki ju jemlje za izhodišče svojega razmisleka. To sta Pla-
tonova Država s sklepno izpovedjo ali mitom o Eru, ki se je dvanajst dni po 
smrti vrnil v živost in svet ter prinesel poročilo o onstranstvu, in Ciceronova 
Republika, ki na koncu opiše sanje mladega Scipiona. Obakrat, v zasnovi ide-
alne države pri Platonu ter zgodovinsko in družbeno dejanske pri Ciceronu, 
gre za sklepno eshatološko vizijo, ki podaja razmislek o resnični naravi člove-
kove duše in njeni odrešenjski usodi. 
Prva knjiga Komentarja se po začetni primerjavi Era in Scipiona osre-
dotoči na vprašanja, ki zadevajo pravo spoznanje, uporabo mitov in razlago 
sanj, števila in moralne vrline, ki so povezane z naravo človeka, upošteva-
je njegov nebeški izvor. Makrobij sledi pojmovanjem, ki se opirajo na Pla-
31 Literarni arhetipski podobi obeh paradigem sta lika Odiseja in Abrahama.  
32 Corpus Hermeticum 11.20. 
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tonovega Timaja in na druge vire od orčne teologije in pitagorejskih spe-
kulacij do idej iz srednjega in novega platonizma helenistične in cesarske 
dobe. Nato opisuje, kako se duša pri utelešenju spusti skozi nebesne sfere, 
pri čemer pridobi lastnosti posameznih sfer, ki jih more s pridom uporabi-
ti. Gre za nekakšno antropogonijo, kakor se je izrazil Festugière.33 Nebeški 
človek se rodi podoben Bogu Očetu, s katerim je v sinovskem razmerju; 
tako navaja tudi hermetična literatura. Bog ga namreč ljubi in mu posre-
duje stvariteljsko zmožnost. Med sestopom skozi kozmične sfere, kjer se 
Makrobij pomudi nekoliko dlje, prevzame duša različne moči, lastnosti in 
vzgibe: od Saturna smisel in nagnjenost h kontemplaciji, v Jupitrovi sferi 
moč samozavesti in vladanja, od Sonca imaginacijo, luč in razum, v Mar-
sovi sferi telesno moč, v Venerinem krogu ljubezensko strast, od Lune pa 
ziološko rast.34 
V drugi knjigi beremo natančnejše opise geografskih krajin; Makrobij 
obširno razvije misel o harmoniji in analogijah med kozmično sestavo in 
glasbo. Zaustavi se pri Muzah, Sirenah in Orfeju, preko astronomije pa se 
spet vrne k metazični naravi duše. Pri svojem vračanju, se pravi ob telesni 
smrti, opravi duša komplementarno pot utelešenju, zato je dobro, da se pri-
pravi nanjo z ohranjanjem spoznanja o svojem pravem bistvu in nebeškem 
poreklu. To pa ne pomeni, da mora opustiti civilno dejavnost, ljubezen do 
domovine in vzdrževanje moralnih vrlin. Nasprotno, slednje krepijo duhov-
no naravnanost, in kdor jih vzdržuje, bo hitreje poletel do svoje duhovne do-
movine v nebesih.35
Na koncu Makrobij pojasni sklepno misel Ciceronovega opisa sanj, kjer 
sta ovrednotena oba vzgiba: motrenje višje resničnosti, h kateri stremi duš-
ni človek, in na drugi strani skrb za skupnost, moralne vrline in ljubezen do 
domovine. Ta vzgiba si nista nasprotna, temveč se celo dopolnjujeta. Makro-
bij pove, da se lozoja deli na tri veje, etično, naravno in racionalno. Prva 
obravnava pravilno ravnanje in navade, druga zični naravni svet, h katere-
mu sodijo nebesna telesa in vesolje, tretja veja pa netelesna idealna bitja in 
principe, ki jih umevamo le z umom. Ciceron ni zanemaril nobene od teh 
treh, ampak jih je v svojem opisu Scipionovih sanj posrečeno združil.36 
Duša, ki se preko kozmičnih sfer vrne v nebeško pokrajino, doseže svojo 
deikacijo, saj se vrne v svojo izvorno domovino med večne božanske ideje. 
33 Festugière, Hermétisme et mystique païenne.
34 Antično kozmološko sestavo s planeti, vidnimi s prostim očesom, in z ozvezdji navezuje Makro-
bij na pojme ter mitske in literarne prispodobe, ki jih obsežno prevzema od Homerja, Vergilija, 
lozofa Plotina in drugih.  
35 »Hanc tu exerce optimis in rebus; sunt autem optimae curae de salute patriae, quibus agitatus et 
exercitatus animus velocius in hanc sedem et domum suam pervolabit.« Som. Sc. 21 (6.29).
36 »Sed iam nem somnio cohibita disputatione faciamus, hoc adiecto quod conclusionem dece-
bit, quia, cum sint totius philosophiae tres partes, moralis et naturalis et rationalis, et sit moralis 
quae docet morum elimatam perfectionem, naturalis quae de divinis corporibus disputat, ratio-
nalis cum de incorporeis sermo est quae mens sola complecitur, nullam de tribus Tullius in hoc 
somnio praetermisit.« In Som. Sc. 2.17.15.  
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Vendar gre pri Makrobiju, v celoti gledano, še vedno za nekakšno astralno 
religijo, ki sodi v poznoantični mišljenjski in duhovni horizont. Ob sooče-
nju političnih in kontemplativnih vrlin imajo slednje resda prednost oziroma 
višji pomen, a pri tem ne zmanjšujejo pomena prvim. 
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A COMMENTARY ON SCIPIO’S DREAM BY MACROBIUS:
MACROBII AMBROSII THEODOSII IN SOMNIUM 
SCIPIONIS
Summary
Ambrosius eodosius Macrobius (4th—5th cent. A.D.) belongs among the 
late Latin philosophical authors who draw on the traditions of Middle and 
Late Platonism, partly of Stoicism, and whose allegorical exegetic literature 
forms a fascinating spiritual and thematic bridge between late antiquity 
and the Middle Ages. Of Macrobius’ two known treatises, one is Saturnalia 
(Saturnaliorum libri VII), a conversation named for the Roman December 
festival, while the other is his allegorical commentary on e Dream of Scipio 
(Commentarium in Somnium Scipionis). e latter takes as its starting-point 
the lost Book 6 of Cicero’s De re publica, or, more precisely, the description 
of the dream (6.9–29), which has been handed down separately and therefore 
preserved. Young Scipio Aemilianus is visited in his dream by his deceased 
grandfather, Publius Cornelius Scipio Africanus (236–184 B.C.), who led the 
Roman army to victory over Hannibal in the Second Punic War. eir dream 
conversation revolves around eschatological and ethical themes, centring on 
the soul and her immortality, which may be attained through true cognition 
as well as through virtuous and moral civil activity. To this, Macrobius adds 
an allegorical treatise on the structure of the universe, the soul’s descent 
through the spheres, and her ascent back to the astral celestial sphere, her true 
eternal home. A comprehensive commentary is provided on the geography of 
the known world – the continents, the sea, winds – as well as on the structure 
of the universe, the zodiac belt, and the planetary spheres, including the 
themes of harmony and music.
